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Ao refletir sobre um possivel tema para esta aalvi tentar sintetizar a minha
pesquisa e publicacbes das ultimas trés décadas ashiradicbes religiosas dos povos
indigenas da Amazoénia e abstrair desse materiaesmm de modo preliminar — um
modelo tedrico que procura fazer sentido na didad® dos processos religiosos que
tenho estudado: em particular, o profetismo, agedizacdo do cristianismo, e as
relacdes entre espiritos e humanos, especialmesteradicdes dos povos de lingua
aruak. Espero poder mostrar como essa pesquisapvecarando forjar um dialogo
consistente entre a Antropologia e os Estudos tigi&s

As pesquisas antropoldgicas recentes sobre assaid#ss e religiosas dos povos
indigenas das Terras Baixas sul-americanas ressgiar um lado, a importancia das
dimensdes estética e emocional, ambas intimamentelladas aos saberes e valores
morais, nos quais ha um ideal explicito de “coralidade harmoniosa”, ou seja, um
esforco ponderado de promover uma ética de corifrento e generosidade com os
parentes. Este ideal, por outro lado, implica umta kconstante, uma ”"sindrome de
Sisifo”, em que cada esforco de estabelecer o edlarmonia esbarra em forcas que
impedem sua realizacdo — tais como a feiticanagl&ncia fisica ou simbdlica, e outras
formas de conflito. Portanto, temos de fato doisl@ms propostos para compreender as
vidas sociais e religiosas das sociedades indigeamaszOnicas: um seria a chamada
“economia moral de intimidade”, em que as socieslageocuram estabelecer a
convivialidade harmoniosa entre grupos de parardesanguineos; o outro modelo seria
a “economia simbdlica de alteridade” que enfatizzategoria social de afinidade como
fonte potencial de conflito e como uma forca ateath processos sociais e religiosos,
concentrando as analises em processos de trocadlsinbtais como guerra e
canibalismo, predacdo, caca, xamanismo, e ritosrfumios. Essas tendéncias ndo séo

necessariamente exclusivas, e um expoente da painescola encontrou ambos os



idiomas socio-religiosos, diferencialmente defisidem termos morais, em um Unico
grupo: os Amuesha da Amazonia peruana ao.leste

Ao mesmo tempo, o material etnografico da Amazématra como as condicdes
ecoldogicas em alguma medida moldam a dialéticae emtf'violéncia predatoria” e a
“convivialidade harmoniosa” nos grupos. O ciclotidisvo das estacdes alternantes de
seca e chuva se mostra importante para uma alé&regre formas de socialidade: a
“dispersao” durante a estacédo seca por um lado éspecie de “atomizacdo” social, ou
movimento centrifugo, quando pequenos grupos autds permanecem fora da aldeia
principal para cacar, colher, pescar e plantars)pgg por outro, a “concentracao”, ou
movimento centripeto durante a estacdo chuvosandgua comunidade inteira esta
reunida na aldeia, com o término do plantio daasapvas e a colheita nas rocas do ano
anterior). Ambas situacfes ecolbégicas basicas @eopi ndo somente atividades
econOmicas diferentes, mas rela¢des politicas/eladies rituais distintas. Em principio,
os periodos de dispersdo enfatizam a violénciaapidd, enquanto os periodos de
concentracdo, a convivialidade harmoniosa. Digopeimcipio, pois paradoxalmente o
inverso possa também ser verdadeiro: a convividdidintensa (ou movimentos
centripetos) pode produzir situacdes conflituosascelebrar a violéncia predatoria
(rituais de guerra), enquanto a dispersao em grapdomos possa temporariamente
suspender o0s regimes restritivos de parentescdebrae a convivialidade harmoniosa
com categorias de ‘outra’ gente (tais como os gfids todo modo, interessa entender
como essas duas formas de socialidade/religiosidadarticulam com as atividades
ecoldgicas, e também com a histdria.

Ora, todas as sociedades amazlnicas, devemos eeeonhtém sofrido
transformacdes tdo severas, muitas vezes cataaspfiesde pelo menos o comeco do
regime colonial (epidemias, colapso demogréaficopcadades), que é dificil imaginar
como poderiam ndo ter deixado marcas profundas teutl@®is nos processos
cosmologicos e socio-religiosos dos povos indigeisssim, o que se chama “relacdes de
predacdo” e a “convivialidade harmoniosa”, devempsssadas em relacdo intima com
as realidades historicas de violéncia colonial suas estruturas sociais.

Entdo, como podemos compreender a dialética de oméame predacdo, a

dispersdo e a concentracdo, levando em considemgdmnsformacdes historicas e



ecoldgicas? Sugiro que incluamos ambas dialétizasre Unico modelo constituido pela
oposi¢cao complementar entre duas formacdes sd@sas: uma que podemos chamar
de ‘particularista’ ; e a outra,'universalista’. Quero esclarecer que estou utilizando
estes termos de modo diferente do que foi utilizatksde Weber, pois estou
argumentando que ambas as formacdes sejam ineéansegiedades amazonicas, sendo
gue ambas podem ser discernidas em suas articslagde circunstancias histéricas e
ecologicas externas. Isto €, essas formacdes s@&ragjgas de, e influenciadas por,
dindmicas historicas; as circunstancias histérmadem intensificar — ou exacerbar —
uma ou outra formagdo. Ambas necessariamente emag relacdes entre os humanos
e a natureza, tal como séo definidos pelas cosiaglagdigenas. Examinemos cada uma
dessas formacdes mais de perto.

As formacdes socio-religiosas particularistas saocadas, no nivel social, pela
énfase nos lacos locais de parentesco, conflitas gaupos de afins ou considerados
‘ndo-parentes’, e na mediagdo com 0s recursositegsre naturais. Do mesmo modo,
no nivel religioso, as cosmologias das sociedadgigdas tradicionais da floresta
tropical sdo marcadas pela violéncia (ritugradora-de-vida A idéia-chave nessas
cosmologias € a centralidade da morte e da reggieeram atos violentos, por exemplo,
no motivo comum da divindade ou ser primordial m@atdesmembrado, cujo corpo é a
fonte de importantes plantas cultivadas. Esse &omdrte e desmembramento é
periodicamente re-encenado em rituais. Tal idealayiplica rituais como a caca-de-
cabecas e o canibalismo, mas também a pesca, ,aecagaantio — todos reiteracdes do
ato primordial de matar. Traduzindo essas idéias @deoria etnolégica contemporanea,
esperar-se-ia que o idioma da violéncia fosse pramte, embora evidentemente nao
excluindo a convivialidade harmoniosa.

As formacdes ‘universalistas’ sdo caracterizada®spseguintes elementos:
primeiro, a identidade politica e religiosa é corigia sobre distancias sécio-geograficas
maiores e envolve conceitos universais de iderntid§égundo, autoridades religiosas e
politicas supra-locais (tais como sacerdotes, pEstrofetas, conselhos de federacoes,
organizacfes pan-indigenas) procuram forjar umivefategracdo de unidades sociais,
politicas e religiosas extensas. Terceiro, 0 acassecursos espirituais e materiais se

torna imediato, substituindo a media¢éo caractesistas formacgdes particularistas.



Para ilustrar as duas formacdes, vou me referiruatrg casos de povos
amazOnicos cujos contatos com a sociedade nacemaidioje sdo relativamente
controlados embora que no passado essas sociedafiessem graves perdas
demograficas ou fizessem parte de populacbes msaibwstante reduzidas ou
transformadas devido ao contato: primeiro, os WalgaParque Indigena do Xingu,
segundo, os Enawene-Nawe do alto rio Juruena, eested do Xingu; terceiro, 0s
Apurind, do alto Rio Purus; e quarto, os BaniwaNdwoeste Amazodnico. Trata-se nos
dois primeiros casos de grupos relativamente peguéte cerca de 300 pessoas); 0s
Apurind, com 2,400 pessoas; e 0s Baniwa, com m&ai$2jJ000. Todos falam linguas
aruaques. Todos apresentam aspectos de “formaediesufaristas” e pelo menos uma
(os Baniwa) de “formacg0es universalistas” em saapectivas cosmologias e mitologias.

Entre os Waujaa predacdo ocorre entre 0s espiritos primordizigmados
yerupoho— seres antropomorfos e zoomorfos e 0s humanos, e entre os humanos e
animais. Os Wauja falam em seus mitos de uma piiedagmordial desses espiritos nos
humanos, que foram forcados a viver dentro de eepios. Essa situacdo se reverteu
guando o Sol vestiu uma mascara e forcou os espiygrupohoa assumir uma
existéncia velada na natureza; naquele momentgengohofabricaram milhares de
mascaras para se esconderem do Sol. No entarém dize oyerupohohoje ainda tém
uma enorme curiosidade em relacéo a vida humasajase conviver com os humanos,
transformar os humanos em suas proprias imageonsrpora-los a sua sociedades,
animaliza-los. Ha perigo nessa relacdo, pois podaumbar as almas humanas, e 0s
yerupohomais perigosos e monstruosos podem canibalizd\as.oubarem as almas
humanas, provocam a doenca, embora, diz-se, namfisso intencionalmente e ajudem
na cura dos doentes. Os humanos, por outro laaoiodo interesse em domesticar esses
espiritos, e ao fazer issos humanos podem posteriormente utilizar o seurppae
prevenir futuros ataques de outs@upoho. Portanto, os humanos chamam o0s espiritos,
na forma de mascaras gigantescas e aerofonesraz@leba sua presenca entre 0s
humanos, para assim restabelecer o equilibrioa-queh — entre o doente e o social.

Devemos lembrar que se trata hoje de um ressurginuas instituicdes Wauja
importantes como a chefia e os rituais, pois nos &0, a sua populacao foi criticamente
reduzida devido a epidemias e nem se celebravass g8sais. Uma hipétese que levanto



€ que as perdas e recuperacdo certamente afetm@malogia, especialmente a relacao
entre humanos e ggrupoho

Os Enawene-Nawe, por sua vez, faziam parte do grgngpo chamado Paressi
gue foram contatados no século 18 pelo bandeirAnténio Pires de Campos. Uma
historia dessa etnia desde seus primeiros cora@iida esta por ser escrita; no entanto,
creio que seja possivel levantar a hipétese desjawene-Nawe fossem um subgrupo
Paressi que se separou logo no inicio do contatmgeguiu manter a sua autonomia até
contatos fossem estabelecidos novamente no ségulo 2

Em sua cosmologia, os Enawene-Nawe dizem que habia camada
intermediaria do cosmos, entre os mundos dos Espancestrais e celestes — imortais,
belos, generosos, brincalhdes, saudaveis, nume adecada por um mundo natural de
plenitude, onde tudo cresce e floresce sem a ridadssde ser cultivado — e 0s espiritos
subterraneos — feios, perversos, insaciaveis, gapis, sovinas, associais. Em contraste
com os espiritos ancestrais, 0s que habitam orsabé® sdo considerados ndo-parentes,
‘outros’ grupos (como os afins), que provocam daengorte entre os humanos.

Estes espiritos subterrdneos, chamayghdsayriti, sdo ‘donos’ ou pelo menos
intermediarios entre os humanos e quase todoscassos encontrados na natureza. Ja
gue controlam os recursos naturais, os Enawene-Mapendem desses espiritos para a
producédo de alimentos e, portanto, a reproducatddasocial. Se os Enawene-Nawe néo
alimentam esses espiritos, eles ficam tao furigs@ssao capazes de matar todos com
doenca. A mitologia Enawene-Nawe esta repleta tiesttafes produzidas no passado
por esses espiritos. Assim, a sua relacdo com maras € de predacdo, em que eles,
como osyerupohoentre os Wauja, controlam a producéo ritual eato€s Enawene-
Nawe, como os Wauja, tém uma vida ritual extremaenetaborada, que envolve um
conjunto complexo de aerofones representando omsvalas. Uma relacdo de
reciprocidade é estabelecida com yakayriti durante os rituaiydkwa os espiritos
fornecem quantidades abundantes de peixe moqueadmp Enawene-Nawe, enquanto
estes retribuem com sal vegetal e outros alimetssim, como 0s espiritogerupoho
dos Wauja, ogakayriti sdo domesticados.

Tanto os Apurind quanto os Baniwa tém experiencihdtorias de contato
relativamente continuas e brutais: os Apurind destte menos a metade do século XIX,



especialmente durante ambos os ciclos de borr&cls, Baniwa desde a metade do
século XVIII, periodo de escravidao indigena, asegundo ciclo de borracha. Como se
poderia esperar, tais contatos traumaticos també@ixardm marcas nas suas
cosmologias. As caracteristicas peculiares das afpbes socio-religiosas foram

intensamente exacerbadas através de suas artiesllagin as circunstancias histéricas.
De qual maneira?

Os mitos cosmogonicos Apurind comecam com umaudedtr cataclismica do
mundo, seguido por uma seqiéncia de episodios\eamad seres monstruosos contra 0s
quais o herdirsurabusca se vingar. A vinganga assim é um tema prete em sua
cosmogonia. E os Apurind s&o hoje conhecidos pto®ypovos, e guerem ser assim
conhecidos, por seathosguerreiro; em sua histéria de contato, quando egiavam
lutando contra os Brancos, faziam guerras entre giprincipal motivo para as guerras
era vinganca, por meio de ciclos aparentementeniitiéveis de retribuicdo entre
familias. Assim, havia a predac¢ao na relacdo coBrascos e entre 0S grupos Apurina.
Podemos dizer que as circunstancias historicasnasieacopladas athosguerreiro dos
Apurind e como este é definido nos mitos, intecaiim a predacao interna ao extremo.
Os Apurind também contam histérias de grandes gigsano passado distante, quando
seus ancestrais sairam de um lugar de origem aormigraram para um lugar onde nao
existia a morte, ao norte. Somente um grupo comsegjuancar essa ‘terra sagrada’,
enquanto a maioria dos Apurina resolveu ficar nmrde caminho, numa terra que eles
conhecem hoje como a ‘terra onde ocorre muitasasort

Voltemos agora a nossa atencao para o caso dogwd@daifronteira entre Brasil-
Venezuela e Colémbia, entre 0os quais e sobre os tgreho pesquisado desde 1976.
Aqui podemos ver com mais clareza um modelo da@élie formacdes socio-religiosas
“particularistas” e “universalistas”. No meu artijbhe Wicked and the Wise Men” —
publicado no volume organizado por mim e Neil Wited o0 ano passado: Darkness
And Secrecy, mostro que, durante o segundo ciclo da borraohacado por conflitos
violentos entre os Baniwa e o0s “patrdes”, a feilicaaumentou desmesuradamente,
provocando uma crise interna grave que os mediadoaglicionais ndo conseguiam
controlar. Como os Apurind, a predacao internandensificou como resultado de

processos externos.



Agora, em sua mitologia, os Baniwa tém a figuré&dwai, que redne em si todos
0s espiritos de animais predadores e de cujo caupgiram 0s espiritos da Natureza
chamadodupinai, os quais podem atacar os humanos que transgridamorasgs de
comportamento ou resguarddsuwai é o “Dono das Doencas”, pois seu corpo €
excessivamente venenoso; no entanto, o mito daevidarte deKuwai conta como seu
corpo produziu a mais bela musica. Depois da suensacrificia] numa conflagracédo
enorme, surgiram das cinzas de seu corpo os espiitadores-de-doenca, loginai,
mas também surgiu uma palmeira gigantesca da oqmaflaatas sagradas foram
fabricadas, e é com essas flautas que tradicionénas homens iniciaram meninos e
meninas nos principais rituais realizados no infieie@stacdo chuvosa.

Assim, a relacdo d€uwai com a humanidade é paradoxal: (comy@sipohoe
osyakairiti) ao mesmo tempo em que ele é a fonte de reprodocél, £le € a fonte da
feiticaria traicoeira e da doenca que podem desarsiociedade. E do corpo Hewai
gue o mundo dos humanos foi feito, chamado pel@Es ke ‘terra doentia”, um lugar de
dor, uma terra podre — fazendo lembrar a ‘terrandéas mortes’ dos Apurind. Sao as
pessoas que fazem a terra ‘ruim’. Os paj@ssideram que a Unica ‘terra boa’, onde as
pessoas nao morrem, é a do Criador. De modo sigtiVfo, o ser predatério deuwai é
representado em mito como o Homem Branco, querttgtoente é a figura que mais
tém predado os Baniwa. Em todos 0s casos que texewminado, a alteridade é
domesticada e se torna a fonte de regeneracao r&mbotinue existindo na forma de
poderes perigosos.

Alternativamente, essas fontes perigosas de padiEmp ser totalmente rejeitadas
e explicitamente abandonadas em favor de outrasdes como a convivialidade
harmoniosa. A histéria mostra como tais rupturasatm a forma de decisbes conscientes
dos povos indigenas de ‘acabar com’ as forcas eepsos que envolvem a predacéo
(p.ex., a guerra). Nem tudo é predacdo, pois erostard casos mencionados nessa
exposicao existem espacos aonde viver moralmegridisa viver em harmonia.

No nivel religioso, as formacgfes socio-religiosas/ersalistas se caracterizam,
primeiro, por funcdes sacerdotais que tém a ver aagarenciamento dos mortos e o0s
ancestrais. Por exemplo, os conjuntos muito lomd@scanticos que o0s especialistas

Baniwa devem entoar durante os ritos de iniciagin, que eles ‘viajam’, em seus



pensamentos, a todos os lugares ancestrais coobedal terra para sacralizar esses
lugares com a musica de criacdo e impedir os mdedazerem qualquer mal aos recém-
iniciados. Diferentemente dos pajés, que séo ceraids predadores-jaguares, a funcao
essencial dos rezadores Baniwa é que sabem alitatrira de lugares associados aos
ancestrais. Através desse conhecimento candnicaezsdores criam um conceito
universal de identidade Baniwa. A0 mesmo tempo em gerenciam os mortos, eles
criam as condicoes pelas quais a sociedade seltpdssim, o seu poder transcende 0s
poderes mais restritos dos predadores-jaguares. pajé

Segundo, através da funcao profética, cuja essénaitendéncia de instalar um
regime religioso de ‘transcendéncia mundana’, dipiente negando a realidade da morte
Ora, tenho publicado bastante sobre movimentoticos, talvez mais do que sobre
gualquer outro tema. A questdo central da minha ths Doutoramento (1981) € a
historia e os fundamentos mitologicos dos movimenfwoféticos no Noroeste
Amazonico, particularmente entre os Baniwa. Tenfuzyrado entendé-los de diversos
angulos: como rebelides contra a opressao coloo@ho fundamentados em temas
mitologicos de destruicdo e renovacdo do mundouaamtq tradicdes histéricas e néo
meramente surtos de reagdo contra a dominagao. éhancbmparei e contrastei os
movimentos Baniwa com movimentos entre povos viznipertencentes a outras
familias linguisticas.

No meu livroFor Those Unbornpenfatizei as dimensdes espirituais da escatologia
profética, em oposicdo as ‘explicacfes’ caractesaistdas Ciéncias Sociais de tais
fendbmenos em termos politicos, econdmicos ou maktaMais recentemente, analisei 0s
movimentos em relacdo ao tipo de conflitos interqoe aqui defini comdormacgdes
socio-religiosas particularistasEspecificamente, conflitos que foram traduzidos e
acusacOes de bruxaria, revestidas de significaditelogicos e exacerbadas por
circunstancias histéricas. Nesses contextos, agdé&sn mediadoras de especialistas
religiosos, foram expandidas, no sentido de trams®me as diferengas locais e as
limitacdes da mortalidade e assim, os profetassabios’ tém surgido. As narrativas
indigenas sobre esses movimentos muitas vezesaoolasformacfes particularistas
diretamente contra as formacgfes universalistasréenposem necessariamente chegar a

uma solucéo clara. Ou seja, os profetas ndo resohecessariamente o problema da



bruxaria. Mas nao € por isso que podemos conclcirro tantos estudiosos nas Ciéncias
Sociais 0 fazem — que o0os movimentos proféticos ifmessianicos ou milenares)
‘fracassaram’. Argumentar assim mais uma vez igmsrdutas historicas vibrantes das
religides indigenas na busca de uma solucéo patdensas internos colocados por suas
ontologias e exacerbados por circunstancias histari

Assim, a terceira maneira de discernir as formacbewersalistas é nos
movimentos de conversao ao protestantismo evaongelan pentecostalismo, com o seu
cultismo ‘imediatista’. De fato, ha pouca pesquisabre a recepcdo das formas
evangélicas do cristianismo entre as sociedadégends da Amazoénia, e quase nenhuma
sobre seus impactos nas relacbes humano-naturezaobkas principais sobre a
indigenizacdo do cristianismo por sociedades imdigeamazonicas sdo os trés volumes
gue eu organizei com o titulcansformando os Deuségols. | e 2 foram publicados em
1999 e 2004; Il estd em fase de organizacao).sBsdames foram comentados no meu
Memorial.

Concluindo, espero ter demonstrado a absoluta sideg® de historicizar as

cosmologias indigenas.



